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１．はじめに
シャーマンとは，「神や精霊との直接交流によって託宣，予言，治病，祭儀などを行う呪術―宗教
的職能者」（石川ほか 1987: 344）のことであり，つまりは呪術師だ。では，呪術師はいかにして，「神
や精霊」と交流するのか？ 佐々木宏幹によれば，「“トランス（trance）”」とよばれる失神状態ある
いは異常心理状態において，呪術師の魂が肉体を離れて浮遊し，ないしは，神や精霊が呪術師に憑依
するという（佐々木 1980: 35）。前者を「“エクスタシー（ecstasy, 脱魂）”」，後者を「“ポゼッション
（possession, 憑霊）”」とよぶ。
そして，脱魂や憑霊を生みだす「シャーマニズム的文化・伝統」が「枯渇」したところに，シャー
マンの「出現を期待することはできない」（佐々木 1983: 2）。つまり，社会の要請と密接に関連しな
がら，シャーマニズムは成立する。脱魂／憑霊の実際にふれることは，当該社会の「シャーマニズム
的文化・伝統」への接近と同義なのである。呪術師を通じ，呪術師を規定する「神霊観」や「他界観」，
「行動体系」（佐々木 1983: 3）を炙りだすことで，社会の本質を素描する。そこに一定の学術的意義
が胚胎するのは疑いの余地がない。
このような問題意識にもとづく研究をすこしでも前進させるために，筆者がフィールドとしたの
は，南アジア・スリランカである。かの地において，呪術師が活動していると聞いたからだ。「光り
輝く島」という意味の国名を冠する同国には，2,095万人がくらしているが，そのうち 72％を仏教徒
が占める。一方で，ヒンドゥー教徒は 15％にとどまっている（二宮書店 2019: 198-199）。
スリランカに伝来した上座部仏教は，「出家を前提とし，学問を修め，戒律を遵守し，瞑想の実践
を重視する仏教」であり，「いわゆる「原始仏教」に近い形が存続していると考えられてきた」（山折
2012: 284）。そして，「スリランカの仏教は，独立以前はキリスト教や西欧文明に対抗する宗教として，
政治的役割を担っていたが，後に国内の少数派排斥，とくにタミル人差別と結びつくことになる」と
いう（山折 2012: 285）。つまり，スリランカ仏教はヒンドゥーを排斥するという旗幟を鮮明にしてい
るのだ。ほかの宗教や信仰に対してきわめて排他的であり，であるならば，呪術的実践を容認する余
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地など，ほとんどないようにみえる。呪術はどのような形で存続を許されているのだろうか？
２．サーミとメーニョ
スリランカでは，男性の呪術師を「サーミ（sa¯mi）」，女性のそれを「メーニョ（mä¯n・yo）」とよぶ。
サーミとはタミル語で「シャーマン的行者」（鈴木 1996: 589）を意味し，ここにさらには，女性職能
者であるメーニョが登場するにいたったと考えられているのである
1
。
コロンボおよびその近郊にて，筆者は情報収集に努めた（2018年 12月）。結果，サーミ 3名，メー
ニョ 6名に取材することができた。まずは，サーミ 1名，メーニョ 2名を紹介したいと思う。
2-1．サーミ A（No.4）
Aさんは男性・42歳，既婚である（写真 1）。1男 2女をもうけている。普段はオート三輪の運転
手として糊口をしのいでいる。仏教徒である彼は，6年前，仏教寺院で祈祷をしていたとき，突如，
ヒンドゥー神が憑霊してきたという。仏教
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寺院参拝中にヒンドゥー
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神が憑依してくるという矛盾は，
ここでは，一顧だにされない！ とまれ，この鮮烈な体験を契機として，Aさんは 6年前から呪術師
として活動するようになった。呪術師となってからは，足繁く，ヒンドゥー寺院にも詣でるように
なったという。「成巫過程」において夢をみたということはないが，夢でヒンドゥー神と話すことは
あると Aさんは語っている。いわゆる「夢語り」（オベーセーカラ 1988: 99-100）と見做せよう。
患者の症状にあわせて，Aさんはさまざまなヒンドゥー神を召喚することができるが，なかでも，
ビシュヌ神がおおいという。脱魂ではなく，憑霊ということになろう。一方で，彼が召喚するのはお
もに亡くなった祖父の霊であり，祖父とともに，ヒン
ドゥー諸神が憑霊してくるのだという
2
。後述するよ
うに，Aさんの妻はメーニョであり，Aさんに先んじ
て成巫している。おそらくは，妻の存在が潜在意識に
あって，ヒンドゥー神の憑霊にいたったのであろう。
一方で，それでもなお，Aさんの呪術実践（憑霊）に
おいて，近親者の霊が中心的な役割を果たしている点
は特筆に値する。ヒンドゥー諸神よりも近親者が優先
されていることを看過すべきではあるまい。
憑霊の実践を観察する機会に恵まれたので，以下に
報告しよう（写真 2）。
憑霊をおこなう際は，平服ではなく，特別な衣装に
身を包む
3
。憑霊は，祭壇の灯明を灯し，祭壇に向かっ
ての祈祷から始まる。冒頭，左足でリズムを取りなが
ら，シンハラ語で何やら唱えている。これは，Aさん 写真 1　サーミ A（祭壇前にて）
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の知る，ヒンドゥー教にかかわる文言である。仏教徒である Aさんは，仏教徒のままに
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，ヒンドゥー
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に根差した信仰実践にその身をゆだねる
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のである。
50秒ほど読経をつづけたであろうか。Aさんは，突如，左右に激しく頭を振り始めた（写真 2-1）。
30秒ほども激しく振頭すると，彼は右手を挙げ，人差し指を上方に突き出す。さらに 20秒ほどする
と，Aさんは右手を降ろし，後ろ手に両手を組む姿勢を取りつつ，途中，人差し指を突き上げる所作
が何度か入ってくる。ややスピードは落ちるが，それでも振頭しながら，何やら言葉を発している。
憑霊のときに Aさんが語るのは，シンハラ語だけではなく，ヒンディー語も混ざってくる（すく
なくとも，当人と周囲はそのように認識している）。傍らに控えた妻が，Aさんに語りかけ，Aさん
もそれに応答する。妻は，Aさんが発する言葉のうち，理解可能なシンハラ語の部分を聞き取るので
1．激しく振頭する 3．やや屈みこむ2.ライムを口に含む
5.汗がしたたり落ちる 6．憑霊が終わり，茫然としている4．頭を旋回させる
写真 2　サーミ Aによる憑霊
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ある。かくて，Aさんに与えられた霊や神々の言葉は，妻を介して，第三者へと伝えられるのである。
ヒンドゥー神が憑霊すると，ヒンディー語を話すというが，普段の彼は母国語であるシンハラ語を
解するのみであり，ヒンディー語は話せない。訊けば，ヒンドゥー神が彼をして，ヒンディー語を話
させるという理屈である。彼の口を借りて，神が語っているのだ。彼の亡くなった祖父が憑霊してい
るときにも，ヒンディー語とシンハラ語は混在するというが，もちろん，祖父がヒンディー語を解し
たという事実はない。憑霊のときだけとはいえ，ヒンディー語を解さない Aさんがヒンディー語を
口にするという深刻な矛盾は，だれの目にもあきらかだけれど，だれも気にとめない
4
。
開始後 5分ほどで，Aさんの身体には大量の汗が噴き出してくる。このころ，Aさんは妻に直径
3cmほどの小さなライム3個を要求した。そして手渡されたライムを口中に含むのである（写真2-2）。
ここまでで，Aさんが振頭動作を止めることはない。ライムを口に含んでからは，両手を腰にあて
て，より一層激しく頭を振る。その場で 10回ほど小さく跳躍したのち，やや屈みこむ（写真 2-3）。
後ろに回した両手の親指と人差し指で環をつくり，のこりの三指は伸ばした状態にしていた。
開始後 7分。振頭の動作が止み，うつむき加減になる。浅いながらも強い呼吸を数回くり返し，口
内のライム果汁で「うがい」をするような動作をする。その後，ライム片を少しずつ吐き出しては，
激しく振頭することをくり返す。すべてのライムを吐き出したのちは，両手を後ろ手に組みつつ，腰
をゆっくりと左右に振る。ライムを吐き出してからは，中断していた妻との会話も再開された。
開始後 8分，Aさんは瞑目したまま，頭をおおきく旋回させた（写真 2-4）。この旋回は 1分ほど
つづいた。旋回するとまた，腰をおおきく，ゆっくりと振る。この間，妻とのやりとりはなされない。
この時点で，着衣が肌にはりつくほどに激しく発汗しており，臀部の腰布にまで汗が浸み出していた。
9分 30秒あたりからは，また，小刻みな振頭を始め，妻との会話も再開される。Aさんは，左手
の親指と人差し指で環をつくり（のこりの三指は開いた状態），右手の人差し指を突き上げるポーズ
を取っていた。しかし，興に乗ってくると，左手は握りしめ，右手は開き，さらに最終的には後ろ手
を組んでいた。幾筋もの汗が，肩部を流れ落ちる（写真 2-5）。
このとき，しきりに妻との会話がなされていた。同席者は，状況の確認が行なわれているのだと説
明してくれた。
17分 30秒，身震いをひとつした Aさんは，ほぼ中断することなくつづけていた振頭を止め，静止
した。軽く伸びをした彼は，足元に散乱したライム片を怪訝そうに眺めていた。そして，茫然とした
表情をみせた（写真 2-6）。憑霊されたときに意識が不明瞭であったこと，ひいては，たしかに憑霊
されていたことを強調したいのかもしれない。
以上のほぼ 18分に及ぶ憑霊の時間は，Aさんにとっては，標準的なものであるという。
憑霊実践の対価について，Aさんは値段設定をしていない。具体的な額は神が決めるのである。ち
なみに，憑霊実演のお礼として 5,000Rs（3,000円ほど）
5
を渡したところ，A氏は不満を露わにする
でもなく，むしろ満足そうであった。憑霊実演の対価としては 5,000Rs前後の額が妥当であり，憑霊
あるいはそれによる除霊（悪霊祓い）の難易度によって，値段は多少変動するのだろう。
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彼の考えでは，霊を憑霊させるには，菜食主義（肉や魚を
食べない）や不飲酒を徹底する必要があり，じっさいに彼が
それらを口にすることはない（津村 2012: 242）
6
。
じつは，Aさんの妻も呪術師（メーニョ）である（写真 3）。
とりわけ興味深いのは，彼女のほうが先に成巫していること
だ。17年前，彼女の父母が相次いで亡くなられた。そのとき，
「父母の霊」が「入ってきた」と語っている（No.5，表 1参
照）。爾来，彼女はメーニョとしての活動に従事しているが，
現在ではおもに夫のアシスタントとしての活動がメインであ
るという。呪術実践における，女性優位から男性優位への転
換を物語る好例と見做せるのではあるまいか。なお，呪術に
従事するいま，彼女もまた，肉・魚と酒を口にしない。
これは A氏の認識でもあるのだが，父母の死をきっかけ
としてサーミやメーニョになるケースはきわめておおいとされる。近親者の死という悲しむべきでき
ごとが契機となって，成巫が促されるのである。そして，もちろん，近親者の死はだれもが経験しえ
る。否，避けることができない。ならば，呪術師とは，だれもがなりえる，たいへん身近な存在であ
る。隣人が明日，突如として，呪術に開眼する。あるいは，自分も―。そのように，認識する必要
がありそうだ。
Aさんの妻も仏教徒であり，両親も仏教徒であった。にもかかわらず，「父母の霊」が憑霊してき
てからは，「父母の霊」のみならず，ヒンドゥーの神々も召喚できるようになった。純然たる仏教と
いう文脈において，呪術師が誕生したのであり，しかもその実践内容はヒンドゥーに近しい。Aさん
もまた，然り。仏教徒でありながら，ヒンドゥー色の濃い呪術に手を染めることに，彼らはなんら躊
躇がない。仏教とヒンドゥー教が，ここでは，目立った齟齬もなく，同居・共存しているのだ。
確認すると，Aさんもその妻もブッダを憑霊させることはできないという。両名は仏教徒であり，
もちろん，ブッダへの信仰心をもっている。居間には仏像・仏画が飾られており，むしろ信仰心は篤
い。それでも，呪術師としての活動は，ヒンドゥーの神々が深く関連しつつ，執りおこなわれる。ブッ
ダの関与は，ほぼない。そしてこの矛盾に満ちた「同居」を，彼らはあたりまえだと考えている。
彼は年に1, 2回はカタラガマ（山折2012: 286，杉本ほか2013: 165）やムンネシュアラム（オベーセー
カラ 1988: 156）にある著名なヒンドゥー寺院を訪ねるというが，これらは聖地として認識されてい
る
7
。一方，そうした聖地の寺院においてさえ，サーミやメーニョが登録されることはない。ライセ
ンスの類も存在しない。父母の死去といった，だれもが避けて通れない悲しみを経て，呪術師となる。
そこに認めえるのは，規則や権威ではない。自由，だ（岩田 1991: 217，齋藤 2017: 83）。
Aさんの知るかぎり，コロンボ市内には 30～40名の呪術師が活動しているといい，男性（サーミ）
と女性（メーニョ）はほぼ同数であるらしい。氏の認識では，悪質なサーミもいるけれども，自分は
写真 3　サーミ Aの妻（メーニョ）
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ちゃんと憑霊をやっている。サーミとしての仕事に誇りをもっており，もっとおおきな祭壇を設えて，
もっともっとたくさんの「施術」をしたいというのが，Aさんの望みである。そして Aさんは，み
ずからの職能を息子に受け継いでもらうつもりだ。
2-2．メーニョN（No.8）
Nさんは 40歳，コロンボ郊外（東に 24kmほど）の村に住まう女性である（写真 4）。同村には
3,000人ほどがくらし，5～6名のメーニョ，10～11名のサーミが活動しているという。郊外の同村で
は，男性呪術師が優勢である。
Nさんは既婚者であり，3女にも恵まれている。夫はオート三輪のドライバーであり，本人は自宅
にて縫製の仕事を請け負っている。自身，仏教徒であり，家族もみな仏教徒である。
そんな Nさんを，5年ほどまえ，不幸が襲う。父や義兄，義姉，義妹をあいついで亡くしたのだ。
すると，ほどなくして，その 4名が彼女に憑霊するようになり，これを契機として，メーニョとして
活動するようになったという。近親者の死が成巫のきっかけとなっているのは，Aさんの妻と同様で
ある。メーニョとなってからは，聖地・カタラガマを20回近くも訪ねたことがあるというが，それも，
憑霊してくる 4名の指示にしたがったまでである。
彼女がメーニョとして「開業」するのは，火，木，金，土曜日である。すでにふれたように，彼女
の本業は縫製である。9：00以降，仕事の合間を縫っては，彼女は呪術に従事するという。1日に 3～
4名ほどが相談に訪れる。Nさんもまた，菜食主義・不飲酒を貫く。
彼女も憑霊をみせてくれた。まずは，祭壇中央のブッダ像のまえの灯明に，マッチで火を灯す。つ
づいて，灯明の火で，線香 3本に点火する。1本は中央のブッダ像に，2本は左右のヒンドゥー神に
捧げる。線香を捧げると，間髪を入れずに，手をあわせ，読経を始める。読経はシンハラ語による。
彼女は瞑目したまま，読経をつづけている。途中，口調が
速くなり，声高になることはあっても，身体を揺すったり，
激しく振頭するということはなかった（写真 5）。
このとき彼女には亡くなった近親者 4名が憑霊し，相談
者・患者の状況説明を求めるという。奇妙なことに，4名は
ヒンディー語で話し，彼女にはそれを理解することができな
い。ならば，どのようにして意をくむのだろう？ ここにヒ
ンドゥーの神々があらわれて，シンハラ語に訳してくれると
いうのだ！ 近親者がヒンディー語を話し，ヒンドゥー神が
シンハラ語を操るという奇怪なる「逆転現象」は，ここでは
黙殺される。また，神々がヒンディー語を語らしめる Aさ
んとは状況がことなった。
読経と表現するのが相応しい彼女の憑霊は，2分 10秒ほ 写真 4　メーニョ N
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どで終わってしまう。その後，1分30秒ほどをかけて，
4名から与えられた言葉を解説してくれた。
Nさんによる正味 2分ほどの憑霊は，読経がそのほ
ぼすべてといってよく，総じて静かな様子である。A
さんの憑霊のように，激しい動作があるわけでも，20
分に及ぶわけでもない。汗ひつつ掻かない彼女に，疲
労の色を認めることはできず，いたって平静のまま。
あっけないほどだ
8
。
彼女は料金表を掲げて，呪術をおこなっている。料
金表は下掲の通りである。
とりわけ，家のお守りという壺（リスト中の No.3）
が異彩を放っているが，その内容物は，ココナッツ・
オイル，木屑，葉で巻いた木の実である。壺 4つを家
の四隅に配置することで，家内安全を祈願するのだと
いう。なお，この料金表は，憑霊してくる 4名からの
指示である。
Nさんは，呪術の仕事で月に 25,000～30,000Rsほどの収入を手にする。兼業している縫製の仕事
でもほぼ同額の収入があるというから，月に 60,000Rs前後の収入があるものと算定される。年収と
しては，720,000Rsほどになり，ドルに換算すれば，4,000ドルほどになる。この数字は，スリラン
カの 1人あたり国民総所得（3,780ドル，二宮書店 2019: 199）に近似した。
写真 5　メーニョ Nによる憑霊
料金表（Ｎさん）
1．手相見【251Rs】
2．悪霊祓い【2,000Rs】
3．壺 4つ（家のお守り）【5,000Rs】
4．妬み除け【500Rs】
5．ミサンガ【3,000Rs】
6．ココナッツ・オイルによる施術【500Rs】
7．ココナッツ 1個【500Rs】
8．ココナッツ割り【100Rs】
Nさんのプライス・リスト
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2-3．メーニョS（No.1，表 1参照）
Sさんは 51歳，女性である（写真 6）。4男 2女にも恵ま
れている。仏教徒だ。現在，自宅 2階に祭壇を構え，灯明を
灯し，読経をする。この読経については，純粋に仏教にかか
わる経典を唱えているのであり，彼女は内容を理解している
という。
Sさんの父親も呪術師，すなわちサーミであった。彼女は
父親のアシスタントを務めていたという。その過程で，父親
から教え受け，一通りの呪術を習得したのである。メーニョ
となった契機は，師匠でもある父親の死だ。父の死後 3年が
経過した 20年ほどまえ，突然，父親の霊が彼女に憑霊した
のである。憑霊した亡父に指示されて，メーニョになったと
いうのだ。
亡父の霊が彼女に憑霊した瞬間を家族は目撃している。本
人は病気になったのではないかと訝しんだが，家族はこの「異様な出来事」をすんなりと受け入れて，
彼女がメーニョに召命されたと得心するのみであったという。
既述の Aさんや Nさんと同様に，Sさんも肉や魚，アルコールは口にしない。呪術師にとって，
菜食主義と不飲酒は遵守するべき不文律，否，「戒律」ともなっているようなのだ。また，Nさんは，
メーニョとなって以来，日々，ヒンドゥーの寺院や祠堂へのお参りも欠かさないという。ヒンドゥー
への篤い信仰心の発露も，スリランカ呪術師に通底する事象と見做せよう。
呪術師以外の特定の仕事に従事していない Sさんは，基本的に毎日，8：00から 16：00に呪術師と
して「開業」しており（月に 1日だけ休業），もちろん，相談者がおおければ，時間を延長して，応
対する。曰く，1日に 20～25名ほどが相談に訪れるといい，月に 100,000Rsほどを稼ぐという。なお，
彼女の職能は，息子の嫁が受け継いでいく。息子に継がせたいという Aさんとは，相違した。
施術に際しては，「父の霊」に相談することがおおい。むろん，「父の霊」をみずからに憑霊させる
のである。また彼女は，ヒンドゥーの神々も召喚できるが，「父の霊」をよぶ場合がおおいという。
父の判断を仰ぐことが最優先されているのだ。
なお，ここでも，呪術師自身は仏教徒であるにもかかわらず，ヒンドゥー的色彩の濃い呪術を執り
おこなうのである。このことについて Sさんは，仏教とヒンドゥー教の併存は矛盾しないと考えて
いる。仏教もヒンドゥー教から生まれたのであって，両者は共存して然るべきだと認識しているのだ。
じっさい，仏教徒である彼女が死を迎えたなら，仏式の墓に埋葬されるのである。
彼女の実際の憑霊を観察することはできなかったものの，同じメーニョ（女性）である Nさんの
例を参照するかぎり，Aさん（サーミ）のような動的なものではないであろう。読経を中心とする静
的なものを想定しておくのが無難である。
写真 6　メーニョ S
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Nさん同様，Sさんも料金表を提示する。そして彼女の祭壇の脇には，そのプライス・リストが掲
げられていた（上掲）。紹介しつつ，Nさんのそれと，簡単な比較検討をしてみよう。
値段設定はヒンドゥー寺院の祭司に指示されたものだ。端数が目立つのは，祭司の指示に忠実にし
たがった結果にすぎない。とはいえ，既述の Nさんに比べると，端数がとくに目立っている。
リストを一瞥するかぎり，表記の順番には規則性が認めら
れないが，これも，司祭の指示をそのまま，リスト化した結
果であり，比較的規則性のある Nさんのそれとはやや異なっ
た。いずれにせよ，祓除，呪術的医療行為，護符・御守り作
成（写真 7，リスト No.7）など，彼女の職能は多岐に及んで
いるといえよう。
料金そのものは，明確に，Sさんのほうが高額である。共
通する項目で比べてみても，ココナッツ・オイルで 681（S）
と 500（N），悪霊祓いで 15,823（S）と 2,000（N），妬み除
けで 1,121（S）と 500（N）というように，2倍から，最大
8倍もの開きがある。これは，前者 Sさんがコロンボ市内，
後者 Nさんがコロンボ郊外で開業していることと無関係で
はあるまい。霊や祭司の指示にしたがうことで権威を借用す
る（齋藤 2018: 28）という共通点が認められた一方，都市部
料金表（Sさん）
1．相談【521Rs】
2．木くず【1,125Rs】
3．ココナッツ・オイル【681Rs】
4．7つのココナッツ（壊す）【1,221Rs】
5．ライム・トリートメント（軽症）【2,881Rs】
6．シュガー・トリートメント【6,835Rs】
7．銅製の御守り【6,889Rs】
8．カリワラ神召喚【3,355Rs】
9．ライム・トリートメント（重症）【14,889Rs】
10．悪霊祓い【15,823Rs】
11．フルコース（成功のお礼として）【18,555Rs】
12．妬み除け【1,121Rs】
13．ココナッツ・トリートメント（1個）【282Rs】
14．1つのメニュー（成功のお礼として）【1,385Rs】
15．赤いリボン【349Rs】
16．レモン・トリートメント（腹痛）【551Rs】
Sさんのプライス・リスト
写真 7　メーニョ Sのお守り作成
（中に収める銅製のシートを丸めている）
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と郊外の物価の違いが反映されている点には，配慮が必要であろう。
３．成巫のきっかけ
以上，3名のサーミ／メーニョについて記述した。3名に共通していえるのは，呪術師となったきっ
かけが近親者の死であり，あるいは，近親者の霊がヒンドゥー神との仲介役となっていることである。
スリランカにおいて，呪術師の誕生に近親者の死がかかわってくるのは一般的なのであろうか？ 本
調査において聞き取ることのできた 9名のサーミ／メーニョについて，概観しておきたい（表 1）。
表 1を参照する限り，イスラーム教徒の事例（No.3）をのぞいては，おおむね近親者の死が成巫の
呼び水になっていると考えてよい。新生児の死を契機とする事例（No.2）では，その子が憑依してく
ることはない。新生児との対話・交流が成立しにくいからではあるまいか。一方で，人格を認めえる
成人の死者はかならず憑霊しており，かつ，ヒンドゥー神にも優先される傾向を確認できる。
そもそも，鈴木正祟はカタラガマ巡礼の際に「神との合一体験」をもつことで，メーニョになると
いう認識を示している（鈴木 1996: 269）。聖地という特別な環境において，神を感じるような体験を
してはじめて，成巫するという見解だ。また櫻井徳太郎は，死んだ父母が憑依してくることはありえ
るが，特別な「テクニック」をともなわないのであれば，それは「素人」に「偶然にそういう現象が
起こった」（櫻井 1994: 9）と考える。つまり，父母や祖父母という近親者の霊が憑依したところで，「素
人」におこった「偶然」にすぎない。そういったことが起こりえるとしつつも，そこに特段の「テク
ニック」を見出すことは難しいと，櫻井は主張しているのである。やはり，特別な経験や修行によっ
て自在に神や精霊を憑依させてこそ，呪術的職能者であると認定される向きが強いのだ。よって，「普
表 1　スリランカの呪術師
番号 呪術師（年齢） 場 所 宗 教 きっかけ 憑霊してくるもの
No.1 メーニョ（51）コロンボ市内 仏教徒 父親の死 父親の霊 ,ヒンドゥー神
No.2 メーニョ（77）コロンボ市内 仏教徒 息子（0歳児）の死 ヒンドゥー神（息子の指示で
祈るようになった）
No.3 メーニョ（65）コロンボ市内 イスラーム教徒 巡礼（メッカ） （コーランを参照して施術 ,憑
霊なし）
No.4 サーミ（42） コロンボ市内 仏教徒 ヒンドゥー神憑霊
＊
祖父の霊 ,ヒンドゥー神
No.5 メーニョ（38）コロンボ市内 仏教徒 父母の死 父母の霊 ,ヒンドゥー神（No.4
の妻）
No.6 サーミ（52） コロンボ郊外 仏教徒 前妻 ,亡母の死 前妻・亡母の霊 ,ヒンドゥー神
No.7 メーニョ（47）コロンボ市内 仏教徒 父親の死 父親の霊 ,ヒンドゥー神
＊＊
No.8 メーニョ（40）コロンボ郊外 仏教徒 父親の死 父・義姉・叔父・叔母の霊 ,
ヒンドゥー神
No.9 サーミ（60） コロンボ市内 仏教徒 父親の死 父・義父・義母の霊（ヒン
ドゥー神は憑霊せず）
　＊
仏教寺院参拝中のこと。
＊＊
夫も亡くなっているが，ムスリムであったので憑霊してこないという。
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通一般の異常経験，例外心理」（佐々木 1983: 3）からは，呪術師は生れてこないと考えるのが通説と
なっているのである
9
。
近親者の死を成巫の前提とは見做さないこのような見解に，筆者は与しない。なぜなら，筆者が取
材したサーミやメーニョは近親者の死という「普通一般」の経験を成巫のきっかけとしながら，自在
に憑霊させるという「テクニック」を駆使しているからだ。身近なひとの死やそれにともなう深く純
粋な悲しみさえも，成巫の契機たりえる（齋藤 2019）。そのように解するべきことを，本報告事例は
示唆している
10
。
４．呪術師の性
オベーセーカラはその著書で，計 8名の呪術師を紹介しているが，そのうち男性（サーミ）は 1名
にすぎない（オベーセーカラ 1988: 49, 55-57, 59-60, 95-96, 119, 153, 208-209, 230）。本稿報告事例（男
性 3名，女性 6名）とあわせれば，スリランカ呪術における女性優位の傾向を見出すことは無理がな
い。なぜ女性呪術師がおおいのだろうか？
「神への献身は＜中略＞，しばしば憑霊体験と結びついている」ヒンドゥー教において，「憑依は低
カーストに特徴的に認められる宗教実践」であり，「その中でも女性がきわだった役割を演じること
が多い」（田中，川𣘺 2007: 85）とされる。「女性はとくに，悪霊など，下級の霊的存在に憑依されや
すいとみなされている」（田中，川𣘺 2007: 86）のだ
11
。女性にこそ，憑依現象はおこりやすいという
のである。
くわえて，スリランカの男性は幼少より「仏教の知識」（鈴木 1996: 271）を与えられ，さらに，「出
家と在家の二者択一を迫られる」（鈴木 1996: 270）。かような境遇に置かれた男性が仏教へと傾斜し
ていくのは自然であり，相反して，ヒンドゥーに深くかかわる呪術の領分については，女性呪術師・
メーニョの活躍する余地がふんだんにのこされただろう。そして，この見解は，「夫が仏教僧侶で，
妻がシャーマン」（佐々木 1983: 42）という日本の事例からも支持されよう。かくて，メーニョがお
おいという状況が招来されたと想定できるのである。
なお，日本においては，憑霊現象が認められるのは男性よりも女性がおおいという。「わが国の民
俗社会には，男性に比して女性の方が遥かに超自然的存在や力の影響を受けやすいという通念」があ
るというのだ（佐々木 1983: 39-40）。韓国でも同様で，ムーダンとよばれる呪術師は女性がおおく，
「生理的に女性が男性よりも先天的に巫的性格を所有した」とされている（崔 1994: 183）。男性のムー
ダン（バクス）は「女装して儀礼をする」というから，女性優位の傾向は顕著だ。主として女性が呪
術を担うという前提をたしかに認めつつも，本稿紹介事例（No.4, 5）のように，男性呪術師の積極的
参加という現象もおこりつつある。それがスリランカの現況といえよう。
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５．むすびにかえて：仏と神々
元来，「仏陀は解脱した存在であるゆえに，この世のことに関心がなく，また力もない。民衆の現
世利益的願いは仏陀ではなく，神々に向けられる」（山折 2012: 285）。スリランカにおいてはつまり，
現世利益はヒンドゥー，来世にかかわることは仏教という明瞭な棲み分け意識が形成されやすいので
ある。そしてこのような社会通念があるからこそ，呪術師の活動が容認・担保されるのである
12
。
同時に，「民衆は，僧の行う儀礼や唱える経典の言葉（パーリ語）に呪術的な力を認めており，そ
こに現世利益的な関わりを認めることは困難でなない」（山折 2012: 285）というから，仏教・仏教徒
が，現世利益・ヒンドゥーに歩み寄ることは皆無ではない。じっさい，現世利益と結びついたヒン
ドゥー諸神は，仏教の世界観に取り込まれているともいう（石川ほか 1983: 386）。そして，おそらく
はこのような認識から，スリランカにおける「宗教共存の状況」（杉本ほか 2013: 166）が指摘される
のであろう。さらには，仏教徒もヒンドゥー寺院を参拝するといい，そのことは「習合的現象」とも
説明される（山折 2012: 285）。
これはしかし，誤謬とまではいかないまでも，やや実態と乖離した見識であるといわざるをえない。
すなわち，「習合」ということならば，仏教とヒンドゥーが分かちがたく折衷していなければならな
いが，そうはなっていないからである。両者は来世（仏教）と現世（ヒンドゥー）で厳密に棲み分け
ており，そこに目立った干渉や排斥は認めにくい。スリランカの仏教社会は，呪術を歓迎こそすれ，
否定することがない。結果，矛盾や齟齬が顕在化することなく，仏教が卓越する世界で，呪術も温存
される。死者を悼み，生者を扶ける呪術師は求められこそすれ，排除されることなどないのだ
13
。
【註】
 1 鈴木正崇は，「シンハラ人にとっては仏教が主たる精神的拠り所であるが，これに感情的には満たされない都
市部の中流階級の人々は，最近では行者たちに帰依していくようになっている」と記している。さらにサー
ミやメーニョの受容は，「保守的な上座部仏教に対する新たな挑戦」であり，「新たな宗教運動」（鈴木 1996: 
589）とも考えられていることはとりわけ関心を惹こう。かくも，サーミやメーニョは宗教的な存在であるの
だから。
 2 つまり，Aさんの呪術的実践のひとつは，憑霊であり，脱魂ではない。そして，スリランカにおいては，こ
の憑霊がとくに目立っている（後述）。この状況は，憑霊型がおおく認識され，かつ研究も進んでいる日本の
それと類似しており（塩月 1995: 1-3），たいへん興味深い。
 3 衣装は簡素ながら，清潔感に溢れている。白を基調とし，ワンポイントで赤や青をあわせるという。あわせ
る色は神によって決まっており，憑霊させようとする神によって色を変えるという。
 4 このことを，いわゆる「権威の借用」（齋藤 2018: 28）であると見做すことにおおきな齟齬はないであろう。
ただし，仏教がヒンドゥーの権威を借用するというのは特異といえるのではあるまいか。
 5 調査時（2018年 12月時点）において，1Rs（スリランカ・ルピー）はおよそ 0.62円であった。
 6 菜食主義と不飲酒については，仏教徒が守るべき「五戒」，すなわち「不殺生・不偸盗・不邪淫・不妄語・不
飲酒」（杉本 1987: 100）のうちの，不殺生と不飲酒に関連すると考えることができるかもしれない。
 7 カタラガマへの巡礼は，19世紀後半以降，ヒンドゥーのあいだで顕著になったとされる。「シンハラ人仏教
徒のシャーマン的行者」は，1952年以後，この慣行を受容したという（鈴木 1996: 589）。彼らが，「神の憑依
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という通常は伝統的ヒンドゥー教や仏教では軽蔑の対象となるような行為を持ち込んだ」というのである。
 8 憑霊において，トランスは必須ではないとされる（佐々木 1983: iii-iv）。Nさんの“静かな”憑霊は，トラン
スをともなわない事例と解せるだろう。
 9 沖縄・ユタに言及した佐々木宏幹は，成巫の契機として，「家族の突然の死，離婚，夫の浮気，環境の急激な
変化，極端な貧困，失敗，長期の疾病や原因不明の身体異常などの苦悩・苦痛」（佐々木 1983: 36-37）など
をあげている。近親者の死が含まれるものの，そのほかの要因が総じて深刻な“逆境”であることは看過で
きない。本稿報告事例にそこまでの悲壮感を認めえないことは，とくに注意が必要であろう。
 10 死霊（死んだ先祖たち）は「究極的な善のためにそこにおり，そうした現れ」は「神霊の憑依（アールーダ）
への潜在力を示している」（オベーセーカラ 1988: 120）。ヒンドゥーのサーミたちは，このように考えている
という。神霊は「体に降りてきて，病気にかかっている人々を直すのを手伝」ってくれる「良い霊」である。
ただし，死霊は「悪い霊」であることもあり，そこには「近親者に対する両
アンビヴアレンス
価性」（オベーセーカラ 1988: 
192）を認めえるのである。いずれにせよ，本稿報告事例は，「良い霊」の側面がとくに強調されているとい
えよう。
 11 ある女性は「突然体を激しくゆすって叫ぶが，礼拝が終わると急に静かになって部屋に戻る」（田中，川𣘺
2007: 67）。この女性は望まぬ結婚を強いられ，さらには悪霊もとりついて，憑依実践にいたったとされる（田
中，川𣘺 2007: 85-86）。女性と憑霊の深い関連がうかがわれる他方で，本人が歓迎していない「悪霊」が憑
依したことは，近親者が憑依する本稿報告事例といちじるしく異なった。
 12 祭司とシャーマンの関係について言及した論考において佐々木宏幹は，祭司が「彼岸」，シャーマンが「此岸」
をそれぞれ担当するという状況整理をしている（佐々木 1983: 94）。宗教が来世，呪術が現世というスリラン
カに認められる「棲み分け」は，より普遍的な傾向であると見做すべきであろう。
 13 スリランカではほかに，世襲と修行を前提とするより大掛かりな「悪魔祓い」もしられる（上田 2010）。同
じ呪術として位置づけられるものの，本稿報告事例とはおおきく異なった。スリランカ呪術の多様性が窺わ
れよう。
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Summary
Mourning for the Dead, Praying for the Living
―Mundane Shamanization in Sri Lanka, Colombo―
Masanori Saito
Scholars have devoted their attention to “ecstasy” or “possession” of the shaman. Existing research 
has pointed out that shamans gained their power through miraculous experiences, training sessions 
or pilgrimages. This paper, however, shows that anyone can become a shaman through mundane 
experiences. This study draws on research I conducted in Sri Lanka, Colombo in 2018, including 
interviews with six female shamans, mä¯n・yo, and three male shamans, sa¯mi. In Sri Lanka, the deep 
sorrow of the death of close relatives summons souls and Gods, and helps transform some individuals 
into shamans. Most of shamans said that they came to be able to practice possession after experiencing 
deaths of close relatives. In this case, the soul of close relatives works as a mediator. First, mä¯n・yo / sa¯mi 
are possessed by the soul of close relatives, and then various Hindu gods and goddesses descend into 
them through the soul. Many of the shamans under study believe in Buddhism and perform shamanistic 
practice as Buddhists, but the practice is reminiscent of Hinduism. In fact, mä¯n・yo and sa¯mi do not care 
this distinct religious contradiction. This is because Sri Lankans accept the division of roles between 
Buddhism and Hinduism; the former assumes the responsibility for the afterlife, and the latter for this 
world. People casually visit shamans in their neighborhood for advice, and shamans act to support their 
everyday live. Sri Lankan shamans through more ordinary experiences fill the needs that cannot be 
covered by Buddhism.
Key words: shamanism, possession, sa¯mi, mä¯n・yo, Sri Lanka
